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REVELACiÓN Y FE 
CÉSAR IZQUIERDO 
La enseñanza sobre la revelación y la fe, de la que no se había ocupa-
do explícitamente el Catecismo Romano, recibe, en cambio, un notable de-
sarrollo en el Catecismo de la Iglesia Católica recientemente publicado. Bajo 
el título «Creo-Creemos» que encabeza la sección primera de la primera 
parte, el Catecismo aborda una detenida exposición de algunas cuestiones 
centrales relacionadas con la revelación, como son los presupuestos antro-
pológicos, la naturaleza misma de la revelación y su transmisión en la Igle-
sia, así como del acto de fe con el que el hombre responde a la iniciativa 
reveladora divina. Puede afirmarse que nos encontramos ante uno de los 
aspectos más originales y novedosos -desde un punto de vista teológico-
del Catecismo, en relación con el Catecismo Romano, su precedente inme-
diato. Ahora bien, el fundamento de esa novedad no se halla en el mismo 
Catecismo, sino en la gran enseñanza sobre la revelación del Concilio Vati-
cano 11. Lo mismo podría decirse de la enseñanza del Catecismo de San Pío 
V con relación al Concilio de Trento. 
La afirmación de la diferencias entre los Catecismos es derivada, en 
consecuencia, de la diferencia entre los dos concilios ecuménicos. Esa dife-
rencia no es real, en cuanto no es diferente la res de que se ocupan: el mis-
terio de Dios ' revelado para nuestra salvación, la fe de la Iglesia. Se trata 
de una diferencia fundamentalmente doctrinal. Si la doctrina es la explicita-
ción de la fe, ' el Vaticano 11 acoge un indudable progreso doctrinal sobre 
Trento e~ l¿ que se refiere a la revelación y la fe. No se trata de una muta-
ción de la fe de la Iglesia, de la fe tradicional, sino de la aplicación concreta 
del principio de la tradición viva mediante la cual para la Iglesia resulta 
siempre posible -e inevitable- la novedad en el conocimiento y vida de 
Cristo. Tiene así lugar el desarrollo doctrinal, que nunca es un movimien-
to uniforme, sino variable porque depende a la vez del dinamismo interior 
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de la fe y del conjunto de circunstancias históricas en que esa fe se da. De 
este modo, en unas épocas son unos determinados aspectos de la fe los que 
experimentan una gran clarificación doctrinal mientras otros deben esperar 
a otras circunstancias y procesos para que les suceda lo mismo. Así ha su-
cedido concretamente con la revelación. 
La revelación divina es una realidad básica, fundamental, de la que 
la Iglesia ha vivido permanentemente. Como cuestión teológica, sin embar-
go, sólo se ha configurado y sistematizado en la Edad Moderna. Por eso 
se entiende que el desarrollo de la enseñanza magisterial sobre esta cuestión 
aparezca como algo central en el Vaticano 11 y en el Catecismo de la Iglesia 
Católica, mientras que se halla casi ausente de Trento y del Catecismo Ro-
mano. A este respecto, resultará útil un breve recorrido histórico sobre los 
acontecimientos fundamentales que han contribuido al sentido y desarrollo 
de la enseñanza reciente de la Iglesia sobre esta cuestión. 
1. LA TEOLOGÍA DE LA REVELACIÓN, UNA CUESTIÓN MODERNA 
En el tiempo que transcurre entre la publicación del Catecismo Ro-
mano y nuestros días, han tenido lugar una serie de fenómenos históricos 
de ancho vuelo que han afectado a dimensiones profundas de la compren-
sión humana del propio ser, del mundo y de Dios. El fundamental de esos 
fenómenos de cara a la formulación de la revelación y la fe ha sido el desa-
rrollo del pensamiento moderno, es decir, del pensamiento que renuncia 
a su fundamentación tradicional, y busca su fundamento en su constituirse 
autónomamente como tal pensamiento. Ello conlleva el necesario recurso 
a la crítica y la desconfianza en la posibilidad de un desarrollo natural -es 
decir no fundamentado críticamente- de la razón. Si a este hecho se le 
añade el nacimiento de la ciencia moderna, basada en la observación y ex-
perimentación,en el mismo s.XVII, con la consiguiente crisis de la concep-
ción del cosmos recibida, se entiende que la filosofía moderna se dirija más 
a la búsqueda de una explicación totalizante que a comentar el patrimonio 
filosófico anterior. Todo este gigantesco proceso afectaba desde el princi-
pio, al menos indirectamente, a la comprensión de la revelación y de la 
fe cristianas que aparecían como realidades de otro orden, inasimilables pa-
ra la razón. 
El fenómeno de la Ilustración, caracterizado por el recurso a una ra-
cionalidad autónoma, explicita con toda claridad la crítica a la idea de reve-
lación histórica. La idea de Dios -una vez superado el panteísmo, que per-
manece, con todo, como una interpretación falsa, pero posible de la 
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relación entre Dios y el mundo- es la de un ser necesario que ha plasma-
do su misma necesidad en la naturaleza. A esta concepción se opone fron-
talmente la presentación de un Dios que actúa libremente, es decir, contin-
gentemente, de un modo gratuito y no necesario, en la historia. La 
revelación, por ello, es juzgada no sólo como irreal, sino también como 
imposible. En consecuencia, la fe con la que el hombre acepta la revelación 
es considerada como una forma de superstición que debe ser superada por 
la ciencia y la filosofía. 
A partir de la crítica ilustrada, se abrían para los pensadores varias 
posibilidades. La primera consistía en no renunciar al contenido de la reve-
lación pero intentando «pensarlo», elevarlo a la categoría de concepto y lle-
varlo a formar parte de un sistema filosófico. Ese fue el intento del racio-
nalismo y del idealismo que trataron de reducir la teología a filosofía. Así, 
por ejemplo, Hegel situaba a la religión entre el arte y la filosofía. La fe, 
entonces, acaba convirtiéndose en una forma de gnosis. 
Frente al racionalismo, una actitud opuesta -el fideísmo- afirmaba 
una precedencia de la fe sobre la razón que, en último término, expresa 
una desconfianza en la capacidad de la razón por llegar a la verdad. La fe 
aquí es un conocimiento sin presupuestos, punto original y fuente única 
de certeza. U na tercera actitud, en desacuerdo con el rechazo del carácter 
noético de la fe y su situarse en la vida de la razón, defendió la capacidad 
natural de conocimiento de la razón, y su distinción en relación con la fe. 
La fe es un auténtico conocimiento, original ciertamente por apoyarse no 
sobre la evidencia sino sobre el testimonio divino, pero conocimiento ver-
dadero que coexiste con el conocimiento propio de la razón. Esta tercera 
postura, que constituye el precedente inmediato de la actual Teología Fun-
damental, consiguió, por un lado, que no se perdiera de vista el punto de 
equilibrio que hace a la fe una realidad plenamente humana a la vez que 
gracia de Dios, pero en su esfuerzo apologético por defender la relación 
de la fe con la verdad, condujo indirectamente a una concepción de la re-
velación y de la fe caracterizada más por su relación al espíritu humano 
que por su relación con Dios. La revelación sobrenatural se definía, sobre 
todo, en cuanto superaba absolutamente la capacidad de la inteligencia hu-
mana, y no tanto por tratarse de una acción de Dios. 
Todas estas discusiones produjeron como efecto beneficioso la necesi-
dad de reflexionar sobre el concepto teológico de revelación. De esta forma 
comienza a perfilarse un objeto del que la teología había vivido pero no 
había tematizado. A partir de ahora, la teología y el Magisterio se ocupa-
rán cada vez más de la revelación. 
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La constitución Dei Filius del Concilio Vaticano I que, coino se · sabe, 
se dirigía sobre todo contra el racionalismo, dedicó el cap. 2 a lá enseñanza 
sobre la revelación, el cap. 3 a la enseñanza sobre la fe, y el 4 a las relacio-
nes entre fe y razón. El Concilio formulaba así el marco básico de las rela-
ciones entre fe y razón. Para ello, su enseñanza sobre la revelación acen-
tuaba sobre todo, frente al racionalismo, el carácter no disponible para la 
razón humana -sobrenatural- de lá revelación de Dios al hombre, y la 
acción sanante que la revelación traía a la misma razón. En cuanto · a la 
fe, el Vaticano I ponía de relieve, lógicamente, el carácter cognoscitivo de 
la fe, que ya Trento, y después el Catecismo Romano, habían plasmado. Fi-
nalmente, las relaciones entre fe y razón aparecían situadas en ese marco 
como relaciones complementarias y armónicas porque ambas, aun pertene-
ciendo a dos órdenes diversos de conocimiento, proceden del mismo ori-
gen que es Dios. 
El ciclo del racionalismo como sistema -cosa diferente es la actitud 
racionalista- muestra su agotamiento con el cambio del s.xIX al xx. La 
conciencia de que la realidad es más que el pensamiento se venía difundien~ 
do desde el romanticismo. En teología, esta actitud llevó -no siempre 
pacíficamente- a un desarrollo de la teología de la fe. A su vez, la renova-
ción bíblica y una comprensión de la teología que ensanchaba su horizon-
te, contribuyó a una mayor conciencia de las verdaderas dimensiones de 
la revelación y su inserción en el misterio de Dios. Toda esta realidad llegó 
de una forma o de otra al Vaticano 11 que recogió el desarrollo doctrinal 
auténtico que de diversas formas se había preparado en la Iglesia en las últi-
mas décadas. La Constitución dogmática Dei Verbum aparece así, como la 
enseñanza solemne de la Iglesia sobre la revelación divina más desarrollada 
y articulada de lasque el Magisterio se ha ocupado. Es una enseñanza que 
tiene lugar en el s.XX lo cual indica que ahí se encierra ·la respuesta de 
la Iglesia, en continuidad con el Vaticano 1, a todo el pensamiento moder-
no que ha querido decir algo sobre la revelación cristiana, a favor o en 
contra, aportando algo o ejerciendo la crítica en nombre de postulados di-
versos. 
Llegamos así al Catecismo promulgado por Juan Pablo 11 treinta años 
después de la apertura del Concilio Vaticano 11. Al comienzo de la exposi-
ción propiamente dicha de la enseñanza del Catecismo, cuando se expone 
en qué consiste el «creer» de la Iglesia, lo que se recoge es, fundamental-
mente, la enseñanza de Dei Verbum , como veremos. 
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11. ESTRUCTURA 
La sección primera de la primera parte, que aquí se comenta, que lle-
va como tÍtulo «Creo»·" Creemos» , consta de tres capítulos, que a su vez 
se dividen internamente en artículos, los cuales se subdividen a veces en 
epígrafes. El primer capítulo (El hombre es "capaz» de Dios) expone los pre-
supuestos de orden histórico-filosófico que el hecho de la revelación de 
Dios implica. En el segundo capítulo (Dios al encuentro del hombre) se trata 
ya de la revelación divina. Finalmente, la fe es el objeto del tercer y último 
capítulo (La respuesta del hombre a Dios) de esta sección introductoria a la 
exposición de la profesión de fe. En total, el conjunto de la sección ocupa 
159 números de los 2865 en que está dividido el Catecismo. 
Se ha afirmado anteriormente que el Catecismo recoge la enseñanza 
de Dei Verbum sobre la revelación y la fe. Esta fidelidad al texto conciliar 
es especialmente palpable en su cap. 11. Una mirada atenta no deja escapar, 
sin embargo, algunos cambios significativos que se dan ya en la mera distri-
bución del contenido catequético. 
El primer dato de interés en el sentido indicado reside en el mismo 
capítulo primero con el que comienza la exposición. Si buscáramos en Dei 
Verbum un precedente, deberíamos irnos al n. 6 -último del capítulo 1 de 
esa constitución- en que se recogen tres citas de la constitución Dei Filius 
del Vaticano 1, de las cuales, la segunda trata sobre la posibilidad del cono-
cimiento natural de Dios. El orden que se sigue es teológico. El Catecismo 
en cambio ha preferido establecer primero un orden lógico y después teo-
lógico. De esta manera ha colocado en primer lugar la exposición de los 
presupuestos necesarios para la revelación y la fe, y después ha tratado de 
estas últimas. Al mismo tiempo, ha desarrollado una cuestión previa al co-
nocimiento natural de Dios -el deseo de Dios en el hombre- y otra ulte-
rior: cómo hablar de Dios, el lenguaje teológico. Estos cambios tienen un 
sentido fundamentalmente catequético. El Catecismo realiza una exposición 
completa, lógica y pedagógica, de las cuestiones implicadas en el acto de 
fe del cristiano. Recupera de este modo, algunos aspectos que no se halla-
ban presentes -al menos explícitamente- en Dei Verbum y sobre los que 
ha habido en los últimos años abundante reflexión de los teólogos. 
El segundo aspecto novedoso del Catecismo en relación con Dei Ver-
hum lo constituye el cap. III sobre la fe. Dei Verbum trató de la fe después 
de la revelación, y antes de la transmisión de la revelación. En el n.5 de 
esa constitución aparece la enseñanza de que la fe es respuesta libre y total 
del hombre a Dios, a quien se presta el homenaje del entendimiento y de 
la voluntad (Vaticano 1), y el asentimiento a su palabra; además, la fe es 
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libre y, al mismo tiempo, gracia de Dios. La cuestión de las relaciones en-
tre la fe y la inteligencia no tenía ahí cabida, sino en otro lugar, en Gau· 
dium et spes. En esa constitución pastoral se formulan los principios de la 
relación entre la fe y la actividad humana (n.36) y entre la fe y la cultura, 
que incluye las relaciones entre fe y ciencia (nn.57-59). El Catecismo ha re-
cogido en este punto el conjunto de la enseñanza del Vaticano 11 y la ha 
desarrollado consciente de la importancia que una presentación completa 
de la naturaleza de la fe tiene hoy tanto desde el punto de vista de su situa-
ción y justificación en el hombre concreto, como de su naturaleza comuni-
taria y eclesial. 
III. EL HOMBRE ES «CAPAZ» DE DIOS 
Se ha designado antes el contenido del capítulo primero como de 
«presupuestos para la revelación y la fe». Siendo esa afirmación fundamen-
talmente correcta, el Catecismo lo presenta, con todo, como la búsqueda 
. del hombre, «que busca el sentido último de su vida» (n.26, cfr. n.2566). 
Es decir, no se trata solamente de un presupuesto explicativo con el que 
comprender, sino una realidad a la que el hombre tiende. De este modo, 
se muestra con claridad desde el principio el propósito de superar lo que 
ha sido llamado el extrinsecismo, es decir una presentación de la revelación 
como algo verdadero en sí mismo, pero que de suyo es absolutamente inde-
pendiente de lo humano; más aún, una realidad que se define precisamente 
porque supera todo lo humano. Al aludir al sentido de la vida del hombre, 
el Catecismo se sitúa no en el nivel abstracto y genérico, sino en el concre-
to e histórico. El hombre llamado a creer experimenta en sí mismo algo 
que le mueve a buscar en la dirección del Dios que se revela. Así hay que 
entender el sentido de que se habla: como el hombre concreto que busca 
existencialmente su propia autocomprensión y para ello se ve obligado a 
salir de sí mismo. 
Esa búsqueda de sentido que es propia del hombre se apoya en el Ca· 
tecismo en tres puntos: el deseo de Dios, el modo de conocimiento de Dios 
y el lenguaje sobre Dios. Consideremos cada uno de estos aspectos. 
1. El deseo de Dios 
La cuestión del deseo de Dios ha sido, bajo otra formulación, un 
punto crucial en la teología. Sobre el «desiderium naturale videndi Deum» 
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las discusiones han sido inacabables. El problema residía sobre todo en el 
adjetivo «naturale», ya que con ello se planteaba la problemática en torno 
a la noci6n específica de sobrenatural y sus relaciones con lo «natural». Las 
discusiones teo16gicas de los años 40 hicieron ver la necesidad de situar el 
problema en un contexto más amplio que el del conocimiento, superando 
así condicionamientos que habían surgido más en la discusi6n que en una 
auténtica comprensi6n creyente del ser cristiano y del dinamismo propio 
de su espíritu. De hecho, el Concilio Vaticano 11 evit6 deliberadamente el 
lenguaje de los dos 6rdenes -natural y sobrenatural- aunque, por supues-
to, sin desconocer tanto .la autonomía de lo directamente humano como 
la gratuidad de la revelaci6n y salvaci6n de Dios. 
El Catecismo se sitúa en el mismo espíritu del Concilio. El hombre 
que existe -el único hombre que existe- es el hombre llamado a la comu-
ni6n de vida con Dios. De ahí el mensaje del mismo tÍtulo: «El hombre 
es 'capaz' de Dios». Más adelante se precisa algo más esta capacidad, desta-
cada mediante las comillas, de forma que se entienda que se trata de una 
capacidad «sui generis». El hombre, «capaz» de Dios, recibe sin embargo 
la capacidad de responder a la revelaci6n divina en el mismo acto revela-
dor: «Al revelarse a sí mismo, Dios quiere hacer a los hombres capaces de 
responderle, de conocerle y de amarle más allá de lo que ellos serían capa-
ces por sus propias fuerzas» (n.52). Al mismo tiempo, y en virtud de la 
superaci6n del mero nivel cognoscitivo al que se ha aludido, el desiderium 
naturale es aquí un deseo no tanto de ver a Dios, como de Dios: deseo de 
Dios. El significado de ese deseo de Dios es, naturalmente, mucho más 
inespecífico que el «deseo de ven>, pero al mismo tiempo más rico. El 
hombre tiene en sí un deseo de Dios, que es el que le lleva a buscarle. 
El fundamento del deseo de Dios lo expresa el Catecismo casi de for-
ma silogística. Las premisas serían: el hombre ha sido creado por Dios y 
para Dios; Dios no cesa de atraer al hombre hacia sí; s6lo en Dios encon-
trará el hombre la verdad y la dicha que no cesa de buscar; luego, el deseo 
de Dios está inscrito en el coraz6n del hombre (n.27). Las conclusiones 
que de ahí se sacan afectan a la naturaleza religiosa del hombre. La univer-
salidad de las formas de expresi6n religiosa es un motivo suficiente para 
considerar al hombre «por naturaleza y por vocaci6n un ser religioso» 
(n.44; 28). El hombre, sin embargo, puede olvidar, desconocer e incluso re-
chazar esa «uni6n Íntima y vital con Dios» (Gaudium et Spes 19.1). El Cate-
cismo se refiere entonces al fen6meno de la increencia, con una alusi6n di-
recta al lugar del Vaticano 11 (Gaudium et Spes 19-21) en que se aborda el 
problema del ateísmo. Sin embargo, la cuesti6n que aquí aparece aludida 
se expone con más amplitud en otro lugar del Catecismo, cuando se trata 
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del primer mandamiento del Decálogo (cfr. nn.2123-2128). Todo esto nos 
conduce a la cuestión del conocimiento de Dios. 
2. El conocimiento de Dios 
El Catecismo dedica dos apartados al conocimiento de Dios. Uno tra-
ta de las vías de acceso al conocimiento de Dios (nn.31-35), y el otro de El 
conocimiento de Dios según la Iglesia (nn.36-38). Dicho en otras palabras: 
uno trata del conocimiento de Dios en sí mismo, y el otro del conocimien-
to de Dios por parte del hombre histórico, asistido por la revelación del 
mismo Dios. 
La importancia del conocimiento humano de Dios no escapa a nadie. 
Así, si el hombre es naturalmente religioso, cada individuo desarrolla su 
naturaleza también en la medida en que conoce a Dios, y ese conocimiento 
es dado a todo hombre. Por esta razón, el· ateísmo puede ser considerado 
como pecado (cfr. n.2125). El Catecismo recoge la enseñanza solemne del 
Vaticano 1 -citado posteriormente por Vaticano 11 (Dei Verbum 6)- de 
la posibilidad del conocimiento natural de Dios (Cfr. n.36). El hombre tie-
ne capacidad de conocer naturalmente a Dios porque ha sido creado a ima-
gen de Dios (nn.36 y 31). Esa capacidad es un presupuesto necesario para 
poder afirmar la obligatoriedad del conocimiento de Dios, lo cual lleva, 
consecuentemente, al rechazo del ateísmo. Pero además, esa capacidad es 
necesaria de cara a acoger la revelación de Dios: «Sin esa capacidad -afir-
ma el Catecismo- el hombre no podría acogerla revelación de Dios» 
(n.36). De este modo se establece la distancia necesaria con una compren-
sión de la fe más o menos fideísta que tiende a presentar la revelación de 
Dios como la primera noticia cierta de su existencia, sin percatarse de que 
SI fuera así, el acto de fe no escaparía en el fondo al voluntarismo. 
El conocimiento de Dios tiene lugar a través de ciertas «vías» o 
«pruebas de la existencia de Dios». El Catecismo recoge esta terminología, 
pero inmediatamente la precisa: no se trata de las pruebas propias de las 
ciencias naturales, sino de «argumentos convergentes y convincentes» que 
permiten llegar a verdaderas certezas (n.31). Esta aparente rebaja en la cali-
ficación del conocimiento de Dios se debe entender a la luz del principio 
antropológico que preside este primer capítulo: es el hombre el que busca 
a Dios -ciertamente porque Dios le ha creado y le atrae hacia sí (n.27)-, 
el hombre concreto el que se dirige a Dios. El conocirrúento humano no 
es un conocimiento «desinteresado», en el que la inteligencia se mueva ha-
cia la verdad independientemente de otros factores vitales. Más bien lo que 
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sucede es que en la medida en que el conocimiento es más comprometido, 
es toda la vida la que acompaña y afecta a las facultades cognoscitivas. Así, 
ante un objeto no experimentable y muy comprometedor, el asentimiento 
no llega a la certeza del mismo modo que en el caso de un conocimiento 
necesario o experimentable y de escaso compromiso. 
El Catecismo tiene en cuenta el carácter comprometido del conoci-
miento cuando reconoce que la búsqueda de Dios «exige del hombre todo 
el esfuerzo de su inteligencia, la rectitud de su voluntad, 'un corazón rec-
to', y también el testimonio de otros que le enseñen a buscar a Dios» 
(n.30). Es decir, no existe para el hombre un puro conocimiento objetivo 
de Dios, de tal modo evidente que hiciera imposible la libertad de aceptarle 
(este sería el caso del racionalismo). Por tratarse del conocimiento más car-
gado de «interés» y que afecta al hombre más hondamente, el hombre pue-
de intervenir y no reconocer la certeza de ese conocimiento, y debe inter-
venir para acoger teórica y vitalmente (prácticamente) la fuerza objetiva y 
certificante de esas «pruebas» que son «argumentos convergentes y convin-
centes». 
El mundo material y la persona humana constituyen el punto de par-
tida de las «vías» por las que el hombre se acerca a Dios. A partir del mun-
do, y concretamente «a partir del movimiento y del devenir, de la contin-
gencia, del orden y de la belleza del mundo se puede conocer a Dios como 
origen y fin del universo» (n.32, que recoge también el texto clásico de Ro 
1,19-20). Se trata de los argumentos de las vías de Sto. Tomás consideradas 
no en su rigor lógico-demostrativo, sino como conocimientos ordinarios 
del hombre que reflexiona sobre la realidad. El texto del Sermón 241 de 
S. Agustín ejemplifica esta actitud (<<Interroga a la belleza de la tierra, inte-
rroga a la belleza del mar. .. »). 
Más novedad ofrecen aquellas otras «vías» que parten de la persona 
para acercarse a Dios. La apertura del hombre a la verdad y a la belleza, 
el sentido del bien moral, la libertad y la voz de la conciencia, su aspira-
ción al infinito y a la dicha interrogan al hombre sobre la existencia de 
Dios. La espiritualidad e inmortalidad del alma atestiguadas por esos he-
chos, exigen un origen en Dios. En último término, el mundo y el hombre 
conducen hacia Dios: ellos, que no tienen en sí mismos ni su primer prin-
cipio ni su fin último participan del «ser en sí, sin origen ni fill». Esta rea-
lidad, causa primera y fin último de todo, al que conducen las diversas 
«vías» es lo que «todos llaman Dios» (S. Tomás, 1, q.2, a.3; n.34). 
Una vez afirmada la posibilidad del conocimiento racional de Dios, 
el Catecismo reconoce que se trata de un conocimiento muy arriesgado da-
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das «las condiciones históricas en que se encuentra» el hombre. Por eso, 
«el hombre necesita ser iluminado por la revelación de Dios» también so-
bre las verdades religiosas y morales que de suyo no son inaccesibles a la 
razón. Esta necesidad es la que ha sido designada por los teólogos como 
una necesidad moral. 
3. El lenguaje sobre Dios 
El lenguaje sobre Dios ha adquirido un aspecto problemático en 
nuestro siglo, con el desarrollo de la filosofía analítica y el estructuralismo. 
Pero el fundamento de los que niegan la posibilidad de hablar de Dios es 
el mismo del empirismo o criticismo que niegan el conocimiento de la 
existencia de Dios. De hecho, lenguaje sobre Dios y conocimiento de Dios 
son dos cuestiones mutuamente implicadas. 
El Catecismo enseña que la Iglesia posee la convicción de que es posi-
ble hablar de Dios a todos los hombres y con todos los hombres. Esta con-
vicción no es sólo de orden metafísico sino que está en la base del diálogo 
que ella quiere establecer con las otras religiones, con la filosofía y las cien-
cias, y también con los no creyentes y ateos (cfr. n.39). Este lenguaje, sin 
embargo, es limitado, como lo es el conocimiento que tenemos de Dios. 
Al tratarse de un lenguaje a partir de las criaturas y según nuestro modo 
de conocer, son dos los presupuestos implicados: 1) es posible hablar de 
Dios a partir de las criaturas porque todas las criaturas poseen una cierta 
semejanza con Dios; y 2) el lenguaje sobre Dios debe ser continuamente 
purificado porque Dios trasciende toda criatura. De este modo el lenguaje 
expresa de forma verdadera pero múltiple lo que en Dios es infinita simpli-
cidad. Como la diferencia entre el Creador y la criatura es mucho mayor 
que la semejanza, el lenguaje sobre Dios es verdadero pero imperfecto. 
IV. «DIOS AL ENCUENTRO DEL HOMBRE»: LA REVELACIÓN 
El hombre que busca a Dios, y es capaz de conocerle y de hablar 
de El, se encuentra con que Dios mismo sale a su encuentro, se dirige a 
él personalmente, y '<se da al hombre» (n.50). La revelación de Dios es el 
objeto del capítulo segundo que se estructura en tres artículos. El primer 
artículo desarrolla el concepto teológico de revelación, siguiendo los nn.2-4 
de 1)ei Verbum, con algunas variaciones a que se aludirá más tarde. El se-
gundo artículo expone la transmisión de la revelación divina (Dei Verbum 
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7-10) Y el tercero, la Sagrada Escritura (Dei Verbum capítulos 3 a 6). En 
este trabajo se abordan sólo los artículos 1 y 11 dejando el III para el trata-
miento más propiamente bíblico. 
1. La revelación de Dios 
La revelación de Dios, «revelación sobrenaturah>, que pertenece a 
«otro orden de conocimiento» distinto de la razón se plantea en el Catecis· 
mo desde Dios mismo, y no como lo opuesto al conocimiento de Dios de 
la razón natural. Más en concreto todavía, la revelación se plantea por rela-
ción al «misterio» de Dios. El misterio de Dios, que ya es aludido en el 
capítulo primero (Dios «inefable, incomprensible, invisible, inalcanzable»: 
n.42) aparece como la fuente y el contenido de la revelación: es «el miste-
rio de su voluntad» (n.51), el misterio que es su «designio benevolente que 
estableció desde la eternidad en Cristo en favor de todos los hombres» 
(n.50). Por consiguiente, el misterio que se revela no es sólo una informa-
ción sobre la realidad íntima de Dios, sino una realidad que se entrega a 
los hombres. De este modo, el Catecismo propone la revelación divina de 
modo que se evita un doble escollo. Se evita, en primer lugar, separar la 
revelación de la salvación, de la comunicación de vida divina (n.52). Y al 
mismo tiempo se evita verter toda la realidad de Dios en su actuar salvífi-
co, en lo que podríamos llamar el aspecto económico. El misterio de Dios 
es misterio salvador, que afecta a todo el hombre -no sólo a su 
inteligencia- y le invita a penetrar en él, entregarse a la voluntad amorosa 
de Dios; y por ser revelado, el misterio no se ilumina hasta desaparecer 
como tal misterio, sino que permanece misterio hasta la escatología. 
El Catecismo enseña que el designio divino de la revelación se realiza 
«mediante acciones y palabras», íntimamente relacionadas y que se esclare-
cen mutuamente. Recoge así y sintetiza la enseñanza de Dei Verbum 2. Re-
sulta significativo la sobriedad expresiva del Catecismo en este punto del 
que se ha ocupado tan abundantemente la teología, ya que apenas utiliza 
recursos explicativos. Por ejemplo, no aparece para nada lo que constituye 
un lugar admitido en la teología de la revelación que define a esta última 
como la «autocomunicación» o «auto manifestación» de Dios. Se tiene así 
la impresión de que el Catecismo no ha pretendido delimitar demasiado 
conceptualmente las verdades de fe, sino mantener un nivel de exposición 
riguroso pero abierto. 
Destaca el Catecismo «la pedagogía divina» de la revelación. Su comu-
nicación al hombre es una comunicación gradual, por etapas, que culmina-
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rá en la Persona y misión del Verbo encarnado, Jesucristo. Estas etapas son 
las que se describen inmediatamente después. 
2. Las etapas de la revelación 
La enseñanza sobre la naturaleza de la revelación divina contenida en 
el capítulo 1 de Dei Verbum, tiene en el n.3 un texto de carácter más bien 
descriptivo, sin tanta densidad teológica como el n.2 ó el 4. Se trata ahí 
de la preparación de la revelación en Cristo, preparación que sigue varias 
fases. La revelación comienza ya con nuestros primeros padres, se continúa 
con el cuidado del género humano, y se concreta en la alianza con Abra-
ham y el pueblo de Israel. Curiosamente, el número 3 de Dei Verbum es 
el que ha dado lugar en el Catecismo a un desarrollo especialmente amplio 
(nn.54-64). 
Tras afirmar, con el Concilio, que Dios se da a conocer desde el ori-
gen, y que esta revelación no quedó interrumpida por el pecado, el Catecis· 
mo se detiene en la alianza de Dios con Noé (nn.56-58). Es este un aspecto 
novedoso en relación con Dei Verbum, donde Noé no aparece citado. ¿Por 
qué el interés por la alianza con Noé? Porque la alianza con Noé es la 
alianza con las «naciones», es decir, con los hombres agrupados en diversi-
dad de pueblos, lenguas y culturas. Esta pluralidad está destinada a limitar 
el orgullo de la humanidad caída que siente la tentación de lograr su uni-
dad como un desafío a Dios. La alianza con Noé permanece en vigor 
mientras dura el tiempo de las naciones, es decir hasta la proclamación uni-
versal del Evangelio (cfr. n.58), o mientras dure el mundo (cfr. n.71). Que-
da así abierto un ámbito de salvación para los que no forman parte del 
pueblo de la Alianza. Esta salvación no se da de un modo ajeno al plan 
de Dios, sino formando parte de ese plan. Finalmente, señala el Catecismo, 
esa alianza con Noé incluye también el cuidado de Dios sobre el cosmos 
y los seres vivientes. 
La revelación a Israel comienza con la elección de Abraham 
(nn.59-61). El pueblo nacido de él será el depositario de la promesa hecha 
a los patriarcas, el pueblo de la elección, en el que Dios prepara la reunión 
un día de todos sus hijos en la unidad de la Iglesia. El pueblo de Israel 
ha experimentado la salvación de Dios que lo sacó de la esclavitud de Egip-
to, estableció con él la Alianza del Sinaí, y le dio la Ley. Aquí se hace ne-
cesario destacar la presencia de los mediadores. Dios habla al pueblo a tra-
vés de hombres escogidos que deben ser aceptados como enviados de Dios. 
Así sucede con Moisés y los profetas, mediante los cuales Dios manifiesta 
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su voluntad e interpreta la historia como una historia finalizada, dirigida 
a la Alianza nueva y eterna, que será una redención radical del pueblo, una 
salvación que incluirá a todas las naciones. Esta Alianza definitiva y uni-
versal, está llamada a mantener vivo el significado que el pueblo Israel ha 
tenido, «<los mayores»), sin establecer una ruptura con él. Un signo de esta 
continuidad es el hecho, que recuerda el Catecismo, de que «los patriarcas, 
los profetas y otros personajes del A T han sido y serán siempre venerados 
como santos en todas las tradiciones litúrgicas de la Iglesia» (n.61). 
Las «etapas de la revelación» terminan en la plenitud de la revelación 
que es Cristo. El Catecismo expone la relación entre Cristo y la revelación 
de manera breve. De hecho son dos los aspectos en los que parece insistir. 
El primero es el hecho de que Dios ha dicho todo en Cristo, idea que se 
refuerza con el conocido texto de S. Juan de la Cruz en el que se desarro-
lla bellamente esta idea (Subida al Monte Carmelo 2, 22). La segunda idea 
es una conclusión de la anterior: no habrá otra revelación. La revelación 
está acabada aunque su contenido será comprendido de modo más explícito 
a lo largo de los siglos. U na breve aclaración sobre el sentido de las llama-
das «revelaciones privadas» completa la exposición. 
Ninguna explicación aparece en este pasaje sobre el modo de la reve-
lación en Cristo; del significado revelador de su presencia, acciones, pala-
bras, cruz, muerte y resurrección que, sin embargo, están presentes en Dei 
Verbum 4, al que se remite el Catecismo. Obligado a hacer una presenta-
ción completa y sistemática de toda la fe, se ha desplazado el aspecto reve-
lador de la vida de Cristo a la parte en que se exponen los aspectos cristo-
lógicos (cfr. n. 516 ss; 561). Lo que aquí ha primado sobre cualquier otro 
aspecto es la afirmación del papel único y definitivo de Cristo. En un mo-
mento en que se ha desatado el interés por lo esotérico, por formas diver-
sas de gnosis y en general por la búsqueda de fuentes nuevas y extrañas 
de conocimiento, la Iglesia afirma la suficiencia de la revelación en Cristo. 
3. La transmisión de la revelación divina 
En el artículo 2 (nn.74-100), el Catecismo hace confluir dos aspectos 
diversos. En primer lugar, expone -siguiendo los nn.7 a 10 de Dei 
Verbum- la fase siguiente a la revelación definitiva en Cristo: la transmi-
sión de esa revelación por los apóstoles, sus sucesores y la Iglesia, y los 
medios de la transmisión. Pero a ese aspecto, añade otros hasta configurar 
los elementos de una epistemología teológica. Así, después del Magisterio 
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de la Iglesia, trata de los dogmas de la fe, del sentido sobrenatural de la 
fe y del crecimiento en la inteligencia de la fe. 
Siguiendo la presentación del Vaticano 11, el Catecismo habla en pri-
mer lugar de la tradición apostólica «<la gran tradicióo», n.83), como el 
contenido original que ha de ser transmitido de diversas formas. Lo prime-
ro es la predicación de los apóstoles, que se transmite después oralmente 
y por escrito (n.76). Esta predicación se continúa por medio de la sucesión 
apostólica. U na precisión interesante del Catecismo es aquella que se refiere 
a la tradición apostólica «que es la que viene de los apóstoles y transmite 
lo que estos recibieron de las enseñanzas y del ejemplo de Jesús y lo que 
aprendieron por el Espíritu Santo. En efecto, la primera generación de cris-
tianos no tenía aún un Nuevo Testamento escrito, y el Nuevo Testamento 
mismo atestigua el proceso de la Tradición viva» (n.83). Esta tradición es 
distinta de las tradiciones eclesiales. A pesar de que esta distinción entre 
tradición apostólica y tradiciones eclesiales no es nueva para la teología, es 
muy útil que el Catecismo la establezca para interpretar los diversos signifi-
cados que la tradición presenta en Dei Verbum. Del mismo modo, la afir-
mación de que la Tradición apostólica precede al Nuevo Testamento, aun-
que no sea una novedad ayuda a comprender mejor la cuestión de las 
relaciones entre Sagrada Escritura y Tradición. 
La Tradición apostólica, pues, no se define por su rel<:.:::!6~ ~egativa 
con la Sagrada Escritura. En su sentido más amplio la Tradición es la pre-
dicación apostólica, el «Evangelio transmitido». En un segundo momento, 
ese Evangelio transmitido da lugar a los evangelios escritos. A partir de ese 
momento la Tradición y la Sagrada Escritura son los dos modos de la 
transmisión de la fe, y entonces es cuando la Tradición se define «en cuan-
to distinta de la Sagrada Escritura» (n.78). 
El Catecismo presenta las relaciones entre Sagrada Escritura y Tradi-
Clon como ya lo hizo Dei Verbum. No entra a la discusión anterior al 
Concilio sobre <<las fuentes de la revelación», y habla de una única fuente, 
que es el misterio de Cristo, y de dos modos distintos de transmisión 
(nn.80-82). Por eso -recuerda con el Concilio- la Iglesia no saca su certe-
za solamente de la Sagrada Escritura, y Escritura y Tradición se han de res-
petar con el mismo espíritu de devoción (n.82). 
La interpretación del depósito de la fe va intrínsecamente unida al 
carácter eclesial de la revelación. Quiere decir esto que la Tradición y la 
Escritura fueron confiadas por los apóstoles «al conjunto de la Iglesia» 
(n.84). Esto da lugar a un doble órgano de transmisión: el Magisterio, y 
el «sensus fidei», los cuales aún siendo diversos no pueden darse separados 
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o en OpOSlClon. El Magisterio es expreSlOn del carácter jerárquico de la 
Iglesia, mientras que el «sensus fidei» lo es de su constitución como Pueblo 
de Dios. Ahora bien, no hay sentido de la fe sin los pastores, ni hay un 
magisterio separado de la Iglesia, porque es el mismo Espíritu Santo el que 
anima a la misma Iglesia. 
En este apartado, el Catecismo se refiere al Magisterio sólo en cuanto 
es necesario para la interpretación de la Sagrada Escritura; es decir, para 
formar la unidad de Escritura, Tradición y Magisterio (cfr.Dei Verbum 10). 
Su situación en el conjunto de la Iglesia aparece en el comentario al artícu-
lo eclesiológico (nn. 888-892), y en otros lugares (nn. 2032-2040, sobre el 
magisterio en materias morales; etc.). Aquí se trata de recordar dos cuestio-
nes claves: en primer lugar, que sólo al Magisterio se ha encomendado in-
terpretar auténticamente, es decir, con la autoridad de Jesucristo, la palabra 
de Dios oral o escrita; y, en segundo lugar, que el Magisterio está al servi-
cio de la palabra de Dios, y no domina sobre ella. Tras reconocer que se 
trata de realidades de carácter diverso, el Catecismo recuerda el principio 
conciliar de la unidad entre Tradición, Escritura y Magisterio, «de modo 
que ninguno puede subsistir sin los otros» (n.95). 
La referencia a los dogmas de la fe (nn.88-90) es un aspecto nuevo en 
relación con el Vaticano TI en el que apenas aparece ese término. El Conci-
lio prefirió utilizar otros términos -«verdad de fe», enseñanza, etc.- sin 
duda a causa de una cierta teología que entendía los dogmas en sentido es-
tático y formalista. Al recuperar esa noción, el Catecismo rinde un servicio 
a la verdad en un momento especialmente oportuno. Cuando cunde el es-
cepticismo y el relativismo como elementos de una nueva cultura, los dog-
mas de la fe se presentan como referencias permanentes y como expresión 
de una verdad inalterable. Al mismo tiempo, el Catecismo se preocupa de 
poner de manifiesto el vínculo entre la vida espiritual y los dogmas. Ade-
más, corrige el sentido formalista al presentarlos como <duces en el camino 
de nuestra fe» (n.89), con lo que alude a una no identificación plena entre 
la fe y los dogmas, en el sentido de que la fe va siempre más allá que su 
formulación en un dogma (cfr. n.170). Por último, los dogmas se sitúan 
en el conjunto de la revelación del Misterio de Cristo, lo cual se expresa 
a través del «nexus mysteriorum» del Vaticano 1, y la «jerarquía de verda-
des» del Vaticano 11 (cfr. n.90). 
También representa una novedad la inclusión en este apartado del 
«sentido sobrenatural de la fe». En el Vaticano 11 del «sensus fuiei» se trata-
ba en Lumen Gentium (n.12). Al traerlo a este lugar, sin embargo, el Cate-
cismo responde a una estricta lógica teológica, ya que la acción de la Iglesia 
sobre la revelación recibida es explícitamente acción y constitución del sen-
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tido de la fe. Así sucede cuando, con palabras de Dei Verbum, «los fieles 
las contemplan [las realidades y las palabras del depósito de la fe] y estu-
dian repasándolas en su corazón», o cuando «comprenden internamente los 
misterios que viven» (Dei Verbum 8). Así, el crecimiento en la inteligencia 
de la fe es resultado de un proceso de asimilación que realiza el «sensus ji-
dei», el cual a su vez se determina cada vez más en virtud de ese crecimien-
to. Un crecimiento específico es el que tiene lugar por medio de la investi-
gación teológica que profundiza «en el conocimiento de la verdad 
revelada», y también cuando la proclaman los obispos en su magisterio pas-
toral (n. 94). 
V. «LA RESPUESTA DEL HOMBRE A DIOS»: LA FE 
El tÍtulo dado a la parte del Catecismo que aquí nos ocupa ("Creo»-
"Creemos») obliga a exponer la naturaleza de la fe con la que respondemos 
a la revelación divina. El hacerlo es exigido por el orden lógico del Catecis-
mo, pero también porque en torno al acto de fe se vienen suscitando desde 
el siglo pasado, sobre todo, una serie de cuestiones que afectan a la misma 
naturaleza de la relación religiosa. El «creo», la fe, es el elemento formal 
que abre la puerta a todo el contenido del Catecismo. Todo lo que el Cate-
cismo enseña es verdad: eso lo sé porque creo. 
El Catecismo de Trento explicaba el creo, el núcleo de su enseñanza, 
del siguiente modo: la fe es un «asentimiento certísimo» mediante el cual 
se tiene algo como cierto e innegable, es decir los misterios que Dios ha 
dado a conocer (primera parte, cap. 2,1). Mediante la fe, «omnino assenti-
mur iis quae tradita sunt divinitus» (1, cap. 1,1). Junto al acto interior de 
la fe, que es el asentimiento Íntimo del alma, debe darse la confesión clara 
y gozosa de la misma fe. Cuando el Vaticano 1 se enfrenta con la misma 
cuestión, mantiene la estructura de la fe como asentimiento a la verdad de 
Dios (Trento: cfr. D.1526/798), pero añadiendo la razón de ese asentimien-
to: la autoridad de Dios, no la evidencia intrínseca de las cosas percibidas 
racionalmente (D.3008/1789). En ambos casos, la fe se presenta como acto 
del individuo o de los individuos creyentes. Dei Verbum, que recoge sus-
tancialmente la doctrina de Vaticano 1, añade como aspecto nuevo el carác-
ter no sólo intelectual, sino personal de la fe: es la entera persona la que 
se entrega a Dios, y al responder a la revelación le hace el homenaje de 
su inteligencia y voluntad (Dei Verbum 5). 
El Catecismo mantiene naturalmente la misma línea que Vaticano 1 
y Vaticano 11, pero incluye algunos aspectos nuevos. En primer lugar, el 
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capítulo dedicado a la fe viene después, no sólo de la revelación sino tam-
bién de la transmisión de la revelación. Este hecho permite un más fácil 
reconocimiento del carácter eclesial de la fe. La fe con la que se acepta la 
revelación no es sólo la fe del individuo singular sino que es al mismo 
tiempo la fe de la Iglesia. Por eso tiene sentido afirmar «creo» y «creemos». 
El «creo» nunca es la afirmación de un sujeto aislado, sino que es un creer 
con la fe de la Iglesia. El significado primario del «creo» es el «creo» de 
la Iglesia, en cuyo acto de fe las personas singulares afirman también 
«creo». Esta afirmación enriquece indirectamente el contenido del acto de 
fe, que no es solamente un acto de la razón individual creyente, ni siquiera 
sólo un acto de toda la persona, sino una fe que la Iglesia «conduce, ali-
menta y sostiene». Con y en la Iglesia «somos impulsados y llevados a con-
fesar también: «creo», «creemos» (n.168). 
1. «Creo» 
El Catecismo acude a los datos bíblicos para presentar el acto de fe 
como «obediencia». El modelo de esta fe entre los antepasados es Abraham 
(nn.145-147), y de un modo definitivo y único la Vírgen María (nn. 
148-149). A partir de este análisis bíblico se aborda la exposición sistemáti-
ca de las características de la fe, comenzando por su carácter teologal. 
Después de describir los dos aspectos esenciales de la fe «<adhesión 
personal del hombre a Dios», y «asentimiento libre a toda la verdad que 
Dios ha revelado») el Catecismo concluye que esta fe sólo se puede prestar 
a Dios, y en consecuencia, la fe cristiana difiere de la fe en una persona 
humana (n.150). El carácter teologal de la fe se especifica también por su 
carácter cristo lógico y pneumatológico. Creer en Dios significa necesaria-
mente para el cristiano creer en Jesucristo, Verbo hecho carne que nos re-
vela al Padre, y en el Espíritu Santo que como Dios, conoce enteramente 
al Padre y lo revela al dar a conocer a los hombres quién es Jesús (cfr. 
nn. 151-152). Un desarrollo más amplio del carácter cristológico y pneuma-
tológico de la fe aparece en los correspondientes artículos de la Profesión 
de fe (cfr. nn.442 ss; 683 ss). 
Dos cuestiones de primera importancia, y siempre de actualidad, so-
bre la fe son las de las relaciones de la fe con la gracia, y su situación en 
la persona como un acto humano. La tendencia a ver de un modo unilate-
ral el carácter de gracia de la fe o su realidad de acto humano ha adquirido 
dimensiones nuevas en la discusión moderna sobre la razón, dando lugar 
a las diversas formas fideístas o racionalistas de la actualidad. El Catecismo, 
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en cambio, afirma con toda claridad la necesidad de la gracia y de la liber-
tad para creer: «Sólo es posible creer por la gracia y los auxilios interiores 
del Espíritu Santo. Pero no ~s menos cierto que creer es un acto auténtica-
mente humano» (n.1154). En cuanto acto humano la fe se halla situada en 
la línea de la libertad y de la inteligencia, y no frente a ellas. De estas dos, 
la que ha precisado más explicación es la cuestión de las relaciones entre 
la fe y la inteligencia. Según como se presenten esas relaciones, el carácter 
libre de la fe será considerado de una o de otra forma. 
Las relaciones entre la fe y la inteligencia se muestran en tres aspec-
tos: en el carácter noético de la fe (1), en sus relaciones con la ciencia (2), 
y en los signos de credibilidad (3): 
(1) «La fe es un acto del entendimiento que asiente a la voluntad divi-
na por imperio de la voluntad movida por Dios mediante la gracia». Este 
principio de Tomás de Aquino (1I-1I q.2, a.9) que el Catecismo cita es una 
af~rmación rotunda de la fe como conocimiento. El motivo de este conoci-
miento no es su inteligibilidad para la razón natural, sino la autoridad de 
Dios que revela. Porque tiene como fundamento la palabra misma de Dios 
que no puede mentir, la fe es más cierta que todo conocimiento humano 
(n.157), y por hallarse formando parte de la vida de la razón, la fe trata 
de comprender y de conocer mejor lo que ha sido revelado. Pero, siendo 
verdad que ·la fe es un conocimiento no hay que perder nunca de vista la 
totalidad del principio tomasiano citado: « ... por imperio de la voluntad». 
No se trata de un puro conocimiento objetivo, sino de un conocimiento 
en el que la persona compromete su libertad. Si sólo fuera acto de la inteli-
gencia, la fe se diluiría en la luz del conocimiento natural; si sólo fuera 
acto de la libertad, la fe carecería de razones y sería acto ciego. Por eso, 
la fe como conocimiento exige la actuación de la inteligencia y de la liber-
tad al modo de la entrega personal en el amor, de cara a vivir en comu-
nión íntima con Dios (cfr. n.154). 
(2) Las relaciones de la fe con la ciencia son presentadas en el Catecis-
mo de un modo bastante sobrio. Concretamente, el n.159 que las desarro-
lla está formado exclusivamente por un texto del cap. 4 de Dei Filius 
(D.3017/1797) en el que se recogen los principios, y otro de Gaudium et 
Spes (n. 36.2). Se trata de la afirmación de la armonía entre fe y razón, ya 
que es el mismo Dios el que revela los misterios y comunica la fe, y da 
origen a la luz de la razón en el espíritu humano (Vaticano 1). Por su par-
te, las palabras de Gaudium et Spes sitúan esa armonía en las condiciones 
de realización de la ciencia. Esta no sólo debe seguir el método científico, 
sino respetar las normas morales; en otras palabras, la ciencia sólo se opo-
ne a la fe cuando se comprende a sí misma de un modo autónomo, sin 
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entrar a formar parte, junto a otras dimensiones, de la totalidad de la per-
sona humana. La idea es repetida en otros lugares del Catecismo (cfr. 
n.2293). 
(3) Los motivos o signos de credibilidad desempeñan, en relación con 
la fe, el papel de conexión con el acto de la inteligencia. La fe no se impo-
ne a la inteligencia de modo despótico, sin justificación alguna, como una 
pura autoridad que determina, sin que ella puede ser determinada. La fe 
es gracia de Dios, pero esa fe va preparada también por un conjunto de 
datos ante los que la inteligencia es sensible de modo que son percibidos 
como signos de la divinidad de la revelación. Esto hace que el asentimiento 
de la fe no se convierta en un movimiento ciego del espíritu (n.156). El 
Catecismo se limita aquí a enunciar los motivos de credibilidad que apare-
cían en Dei Filius, que son los que están más en consonancia con la activi-
dad de la inteligencia. Quizás, sin embargo, se podrían haber recogido aquí 
también algunos motivos de credibilidad relacionados con el sentido de la 
vida y otros aspectos subjetivos, como lo hace Vaticano 11, por ej., en el 
cap. 1 de la Primera parte de Gaudium et Spes. 
Ya se ha aludido a la libertad de la fe. El Catecismo, sin embargo, 
vuelve a referirse explícitamente a esa libertad antes de hablar también de 
su necesidad. Si el acto de fe es voluntario por su naturaleza, nadie puede 
ser obligado a creer (n.160). Al mismo tiempo, creer en Cristo Jesús es ne-
cesario para obtener la salvación (n.161). Este último principio debe ser 
puesto en relación con la necesidad de la Iglesia y del bautismo para la sal-
vación (cfr. n.846 y 1257). 
La relación entre la fe y la vida cristiana lleva a querer perseverar 
en la fe, y para ello, alimentarla, pedir a Dios su aumento, hacer que actúe 
por la caridad y que esté enraizada en la fe de la Iglesia (n.162). Al mismo 
tiempo, la fe, que es comienzo de la vida eterna, puede ser puesta a prueba 
y necesitar el cristiano vivirla en la oscuridad y en la tentación. El ejemplo 
de los testigos de la fe , y particularmente de la Virgen María que vivió una 
especial peregrinación de la fe son entonces los modelos a tener ante los 
ojos (nn.164-165). 
2. «Creemos» 
Hemos puesto en relación anteriormente el hecho de que la fe se re-
fiere también a la transmisión de la revelación con el carácter eclesial de 
la fe . De ese modo, aparece más claro que la fe, que es acto personal, no 
es un acto aislado. «Nadie puede creer solo, como nadie puede vivir solo. 
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Nadie se ha dado la fe a sí mismo, como nadie se ha dado la vida a sí mis-
mo», recuerda el Catecismo (n.166). De ahí nace el impulso apostólico que 
lleva a hablar a otros de nuestra fe, a transmitirla a los demás. 
La liturgia es el lugar donde se expresa más claramente el carácter 
eclesial de la fe. En ella es siempre la Iglesia la que se halla detrás del creo 
o del creemos. En el primer caso (Símbolo de los Apóstoles) se trata de la 
fe de la Iglesia que el sujeto confiesa personalmente, principalmente en el 
bautismo. En cuanto al creemos del Símbolo de Nicea-Constantinopla (en 
el original griego) es el propio de los obispos reunidos en Concilio que 
confiesan la fe de la Iglesia, o de la asamblea litúrgica de los creyentes. Por 
eso puede afirmarse que la Iglesia es la primera que cree, «y así conduce, 
alimenta y sostiene mi fe» (n.168). 
La Iglesia desempeña una función materna respecto de la fe de los 
creyentes porque a través de ella se recibe la fe y la vida nueva en Cristo 
por el bautismo: «La fe de la Iglesia precede, engendra, conduce y alimenta 
nuestra fe. La Iglesia es la madre de todos los creyentes» (n.181). Esa fun-
ción materna se continúa en el servicio a la fe a través de la formulación 
de la fe que permite «expresar y transmitir la fe, celebrarla en comunidad, 
asimilarla y vivir de ella cada vez más» (n.170). La Iglesia, que guarda la 
memoria Christi y transmite la confesión de fe de los apóstoles, enseña a 
sus hijos el lenguaje de la fe para introducirlos «en la inteligencia y la vida 
de la fe» (n.171). El sentido de las fórmulas de fe reside en el servicio que 
presta a la unidad de la confesión de fe de la Iglesia. Si el creo fundante 
es el de la Iglesia, ella expresa su fe a través de palabras que todos sus hijos 
hacen suyas de forma que así adquieren la certeza de que su creo personal 
se inserta en la única fe de la Iglesia, fe que celebran una voce en comuni-
dad y de la cual viven. 
Termina la exposición de la naturaleza de la fe en el Catecismo con 
tres hermosos textos de S. Ireneo sobre la unidad de la fe de la Iglesia dis-
persada por el mundo. Con ello se da entrada a la explicación del Símbolo 
que viene a continuación. 
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